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Este artículo estudia el problema de la relación genética entre la magia como fenómeno de la cultura cristiana medieval de los eslavos orientales y sus antiguas prácticas cultuales a partir de los recientes datos arqueológicos y etnográficos. Dada su extensión publicamos ahora la primera parte. Está dedicada a la pervivencia del culto del hieros gamos en el calendario del ciclo de invierno y a su ulterior transformación en un rito mágico en forma de fiesta popular. 
El baño a medianoche
La magia popular de los eslavos orientales como objeto independiente de los estudios antropológicos lleva poco tiempo. Sus manifestaciones fueron registradas a partir del siglo XIX por los investigadores tanto en los ritos y costumbres de la vida habitual, como en las celebraciones populares, en la narrativa folclórica, en los cuentos e historias sobre brujas y hechiceros. Los textos de magia de transmisión oral, recogidos  y analizados por los filólogos tras un largo puente volvieron a suscitar el interés investigador y animar a los folcloristas a seguir con la tarea incompleta de su recolección. En todo caso, hasta ahora no hubo trabajo que englobara todos los aspectos relacionados con el complejo fenómeno de la magia en el suelo ruso hasta la publicación del libro de W. Ryan The bathhouse at midnight. An historical Survey of magic and Divination in Russia recientemente traducido al ruso. El libro, un auténtico evento en el ámbito de la eslavística, presenta un resumen completo de la tradición mágica en Rusia a partir de la época altomedieval, con el estudio de sus raíces bizantinas, judías, balcánicas. El autor se centra asimismo en la actitud de la iglesia ortodoxa hacia la magia popular y da una exhausta descripción de amuletos, recetas y formulas de magia cuidadosamente seleccionados de los estudios folclóricos y etnográficos rusos. No se descuidan asimismo las relaciones entre la magia eslava y las ciencias experimentales como la geomancia, astrología, meteorología, de influencia occidental, lo cual concede al estudio una dimensión enciclopédica. No obstante, en el intento de abordar el problema de los orígenes de algunos ritos eslavos del campo, el investigador británico se limita a darles interpretación sólo a partir de las creencias y supersticiones medievales sin profundizar en sus raíces ancestrales. Esto le lleva a veces a conclusiones dudosas y en parte erróneas, como ocurre cuando se explica el significado mágico de la encrucijada. En opinión del investigador, se debe a que en este lugar enterraban a los suicidas y muertos irreconocibles​[1]​. En realidad, la importancia de la encrucijada para la magia radica en saber que antiguamente, en ocasiones, los rusos enterraban a los muertos precisamente en las encrucijadas como pervivencia de la cultura de los campos de urnas a la que pertenecían originariamente. La encrucijada era lugar de sacrificios a los dioses ctónicos  y a las almas de los difuntos, a los cuales invocaban para la protección de los vivos o adivinación. Por tanto, la dimensión mágica de este topos no se debe a que fuese un lugar impuro, como lo representaba la iglesia, sino un lugar sacro para la tradición popular, que lo aprovechaba para fines mágicos. A ellos pertenece, entre otros, el hecho de “llevar” la enfermedad a la encrucijada haciéndola pasar a través de los harapos del enfermo a los espíritus protectores para que se quedaran con ella, rito similar a la costumbre de dejar harapos atados a los árboles, que eran deidades de la vegetación en la religión pagana eslava. En ambos casos se trata del uso mágico del culto a los difuntos y el de los árboles sagrados. Asimismo no nos parece suficiente la explicación de la celebración de acciones mágicas en el baño ruso por el hecho de que era lugar impuro, habitáculo de un espíritu maligno llamado bannik, así como por haber sido el baño lugar de prostitución sancionada en el mundo antiguo, como opina W. Ryan​[2]​. El uso del baño de vapor en sus primeros orígenes pertenecía a ritos de carácter iniciático, “asociado a fratrías o hermandades de jóvenes guerreros desde tiempo inmemorial en los ambientes indoeuropeos, con gran proyección en el mundo griego, de cuya importancia en Laconia, en el mundo espartano… deriva el nombre de lacunicum que los romanos daban a la estancia en baños de vapor de sus termas”​[3]​. Difundido tanto en el mundo celta, como escita, el baño de vapor se hizo familiar en Rusia antigua, usado por los rusos como medio de purificación y de efectos curativos. En la época medieval su significado fue desnaturado por la mentalidad supersticiosa y convertido en lugar impuro y peligroso. El autor del libro refuta o reviste de una importancia mínima la conexión entre la magia y las creencias antiguas de los eslavos, sacando la conclusión de que es un préstamo de origen bizantino: “la magia y adivinación en Rusia, a partir de los textos y objetos llegados a nosotros, se remontan a la época de la antigüedad tardía a través del Bizancio”​[4]​. Entre tanto, en los estudios etnográficos y de folclore de los últimos años ya se ha establecido una línea de investigación que pretende buscar las raíces de los fenómenos mágicos en la antigüedad eslava. En este trabajo pretendemos estudiar las formas de la magia popular relacionados con el paganismo eslavo, así como demostrar que la magia ritual en el suelo eslavo oriental no es sólo un producto importado sino un fenómeno surgido en una situación histórica determinada, como fruto de evolución de la cultura religiosa nacional, cuyas particularidades aclaran recientes datos histórico–arqueológicos. 
Arqueología de la antigua religión de los eslavos orientales
 En sus primeros orígenes, los eslavos eran pueblos más allá de la periferia bárbara del Imperio romano, a los cuales los antiguos historiadores bautizaron con el nombre de Sklavinoi. Obligados a migrar a partir del siglo VI desde su cuna en la cuenca del Danubio​[5]​, en esta fase boreal de su existencia, expandidos por Europa, eran portadores de la cultura arqueológica de Praga de los campos de urnas, genéticamente relacionada con las comunidades europeas de Przeworsk y de Zarubinets. Predominantemente agraria, la cultura de Praga se caracterizaba “por enterramiento de las cenizas en las urnas sin ornamento, así como por viviendas semienterradas con chimeneas de piedra”​[6]​. Los datos sobre las creencias eslavas de este periodo inicial son escasos, pero se puede suponer que al igual que otros pueblos de culturas agrícolas de la Antigua Europa, veneraban divinidades ctónicas. En su avance hacia el este, los colonos eslavos llegan a las tierras de los portadores de la cultura de los túmulos o del kurgan, vinculada con las creencias en la vida después de la muerte, los cultos a los ancestros y el dualismo religioso, lo cual les hace cambiar sustancialmente sus costumbres funerarias y asimilar nuevas creencias. El proceso fue irregular y se celebraba en fechas distintas conforme los eslavos ocupaban  inmensos espacios de la gran llanura rusa, los bosques y las estepas, poblados por los pueblos de origen iranio, turanio, báltico y ugrofinés. Resultado de estos desplazamientos fueron las culturas simbióticas, en las que elementos originariamente eslavos fueron fundidos con los de las culturas autóctonas, o reemplazados por ellas. En la zona sureste de la colonización en la cultura material y espiritual de los eslavos predominaba el componente iranio, que se remonta a escitas, genéticamente unidos a las comunidades derivadas de su cultura madre de Andronovo de la Edad de Bronce, que ocupaba vastos territorios por ambos lados de los Urales y el sur de Siberia. Sus manifestaciones en Arkaim y Sintashta demuestran que fue técnicamente avanzada, con enterramientos bajo túmulos, rico ajuar funerario, impregnado de una simbología religiosa. El fenómeno del “cuadrado escita – siberiano” descubierto por los arqueólogos y su trascendencia debido a los procesos migratorios, a las regiones del Don y Volga, favoreció a  la difusión y asimilación de conceptos del politeísmo dualista prezoroastriano por parte de los pueblos turanios, nómadas de las estepas y ugrofineses, habitantes de zonas boscosas ya en la Edad de Hierro. La ocupación de las llanuras entre Bug y Dniester, dominados por la cultura de Cherniajov, y el avance hasta Bajo Dnieper y Volga, así como incursiones en las estepas del Mar Negro, antiguamente pobladas por los escitas helenizados, fueron las razones por las que los eslavos recibieron el legado iranio y conectaron con la Antigüedad clásica. En un espacio comprendido entre los ríos Dniestr y Dnieper, los colonos entran en contacto con los antos, de origen iranio​[7]​, portadores de la cultura de Penkovo antes erróneamente identificada como eslava​[8]​. Entre los siglos IV –VI en el territorio de Ucrania noroccidental se consolida la cultura simbiótica de Praga -Korchak, más adelante, en los ss. VIII-IX, reemplazada por Luka-Raikovets. En casi todas estas zonas los eslavos daban paso a otro sistema funerario de los túmulos. 
La génesis cultural de los eslavos en la parte occidental y noroccidental de Rusia antigua sigue siendo objeto de polémica entre arqueólogos e historiadores. En los Cárpatos los colonos danubianos se encontraron con la cultura de los túmulos karpátskie, probablemente de procedencia iliria o tracia, según los datos lingüísticos​[9]​. Hay  teorías que defienden la  presencia del substrato celta en la evolución cultural de los eslavos occidentales​[10]​. Para esto hay sólidos fundamentos. Más allá de los Cárpatos en un  pasado  remoto,, hubo asentamientos celtas que fueron encontrados en las partes montañosas de Chequia, Eslovaquia y Silesia, lo cual hizo a los arqueólogos plantear el problema de la presencia del “texto” céltico en las antigüedades eslavas, relacionadas con la comunidad de Przeworsk latenizada: “El substrato celta tuvo una gran influencia en el desarrollo de la cultura de  Przeworsk, tanto en  la cerámica, en la metalurgia y en la forja, como en  los ritos funerarios y en la vida espiritual”​[11]​. La influencia celta se deja ver tanto en las formas de los santuarios, como en los ritos de los eslavos occidentales​[12]​. Sigue siendo objeto de estudio el  problema de la participaron en la formación de las variantes locales étnicas de los eslavos orientales de las corrientes migratorias eslavas del occidente y su influencia en la cultura de  los kriviches​[13]​. Tolochko afirma que en la región entre Oka y Volga se encontraron dos oleadas migratorias eslavas: una procedente de las tierras surorientales y otra occidental”​[14]​- Una posible  vía de penetración del legado occidental  a los eslavos  orientales llegados a las orillas de Pripiat desde la cuenca del Dnieper, fue su contacto con la comunidad de los baltos occidentales Tusheml –Kolochinskaya​[15]​, al igual que su  asimilación de una avanzada cultura báltica de Moshino  que llegaba hasta el curso alto del Oka, con su ulterior transformación en la simbiótica Yujnovskaya de los viatichi, sobre la base de los túmulos con incineración.​[16]​ A lo largo de su convivencia con los pobladores autócnonos de las tierras colonizadas, en parte absorbidos étnicamente, como la goliad, los eslavos orientales aprovecharon algunos de sus ritos y costumbres, las tecnologías, técnicas urbanísticas, conceptos religiosos, con lo cual se trata de su considerable baltificación​[17]​. Las coincidencias en el panteón, las costumbres y creencias de los baltos, los rusos y bielorrusos desde hace tiempo llaman la atención de los antropólogos. La unión tribal de los viatiches, además de la influencia báltica, experimentó el influjo de la cultura de Diakovo​[18]​, derivada de la Srubnaya (la de Timber Grave), común para los ugrofineses del Oka, Volga y Kama, con sus cultos a los muertos, ritos chamánicos y creencias en numerosos espíritus de la naturaleza. Con la invitación de varegos del Báltico en  época más tardía el elemento escandinavo se ha reflejado en la semblanza de la cultura antigua eslava​[19]​. Ahora bien, la arqueología moderna demuestra que, en los albores de su formación como etnia, los eslavos orientales no estaban aislados, sino formaban parte de las comunidades europea y asiática, siendo un puente entre sus dos confines, receptáculo que asimilaba y fundía  influencias foráneas en el crisol de su imaginación creativa para concebir un sistema de creencias politeístas sincrético excepcional. Enriquecidos por los elementos mitológicos de las dos grandes culturas del mundo bárbaro, iranoescita y celta, ya helenizados y romanizados, llegaron a ser una fuerte tradición espiritual que marcaba la identidad de la comunidad rusa antigua en el momento de consolidación en los siglos VIII-IX. 
Según fuentes escritas y estudios recientes sobre religión pagana eslava, ellos tenían dioses solares, uranios y ctónicos, la diosa Madre, veneraban al  dios del trueno​[20]​, dioses antropomorfos masculinos o femeninos​[21]​, tenían cultos a fuentes, árboles y piedras sagrados​[22]​. En su panteón había una gran variedad de dioses locales, los cuales en la época medieval por influencia del concepto de la magia demoníaca cristiana, fueron transformados en espíritus dañinos, como, por ejemplo, un dios semejante a Silvano se hizo leshi, espíritu maléfico del bosque. Los eslavos asimilaron el concepto iranio de la estructura ternaria del mundo, las ideas sobre el alma y las creencias dualistas en combate metafísico entre las fuerzas del bien y del mal, con lo cual todo el espacio se les presentaba transido de potencias invisibles benéficas y maléficas, capaces de irrumpir en su mundo. Asimismo, al igual que los celtas y escitas, creían en ancestros divinizados, capaces de ejercer ciertas actividades para proteger a su comunidad, y celebraban fiestas y cultos consagrados a los difuntos. La cristianización de los eslavos en el siglo X, llevada a cabo por una minoría gobernante, que insistió en que la mayoría popular abandonara su antigua religión a favor de otra, verdadera, puso fin rápido e inesperado a las prácticas religiosas paganas.
El sacrificio, la Sangre de Cristo y la magia
En la historia de las religiones se conocen casos, cuando “la tolerancia religiosa y la permisividad con los otros cultos corresponden a una estrategia de dominio universal por la “vía de la acumulación”, y no por “vía de la eliminación”​[23]​. La actitud de la Iglesia ortodoxa  hacia el pasado pagano de los eslavos orientales era distinta, conforme a la política de tabula rasa. Se queman las arboledas sagradas, se destruyen los santuarios, no se entierra en túmulos y se prohíben los sacrificios, partes constituyentes de los cultos religiosos paganos, porque son contrarios a la espiritualidad del cristianismo. En muchas religiones del mundo antiguo “el culto comprendía no sólo los “servicios divinos” en sí, sino también aquellas prácticas religiosas realizadas en nombre de los dioses o que tuviesen a estos como centro de interés por determinadas razones.”​[24]​ En la antigua religión pagana eslava, al igual que en la de sus donantes, predominaba el concepto de divinidades como poderes, seres omnipotentes, que tenían control sobre fuerzas naturales, responsables de los cambios estacionales, de las lluvias, y nevadas. Por ello estaban acostumbrados a solicitarles asesoramiento en sus ocupaciones diarias, siempre a cambio de ofrendas y sacrificios. En la vida religiosa de los pueblos indoeuropeos el sacrificio tenía un significado esencial. Por un lado,  practicaban sacrificios  “para alcanzar  y mantener la procreación, bienestar y felicidad”​[25]​. Por otro lado, sobre todo  en las tradiciones dualistas, se creía  que la sangre de animales fortalece y da fuerza al dios benévolo para combatir a sus antagonistas, los  demonios y sus agentes, y proteger al ser humano contra sus influencias maléficas. Debido a ello, cuanto más ganado se sacrificaba, más poderes tenía la potencia invocada. Desde las primeras manifestaciones de la cultura arqueológica protoirania de Sintashta de la edad de Bronce, fue una cultura de sacrificios: “Numerosos enterramientos de ovejas y caballos sacrificados en pleno período reproductivo pone en evidencia que los aries sabían que entre la divinidad y animal sacrificado había una conexión, de la que estaba pendiente  la vida humana”. Los escitas y sármatas, seguidores de esta tradición ancestral, también sacrificaban cantidades enormes de animales domésticos: “La selección y sacrificio de los animales, relacionados con los enterramientos en Chiornaya Moguila I, corresponde a la tendencia ritual de enterrar a los caballos, alternándolos con cabras y ovejas sacrificadas​[26]​”. Los sacrificios de los celtas y los baltos asimismo eran abundantes. Los eslavos  en comunión con las culturas rituales dualistas aprendieron a  sacrificar animales también. “El acto más importante del culto pagano de los eslavos era el sacrificio”​[27]​. Los sacerdotes, zhretsí, realizaban sacrificios, para lo cual tenían santuarios llamados zhrisha (de zhru “estoy haciendo un sacrificio a dios”​[28]​) con el ídolo en el medio “en forma de poste coronado con la cabeza antropomorfa.”​[29]​ .Esta realidad histórica ha generado la transformación global de sus antiguas creencias y costumbres. Con la conversión de los eslavos y sus vecinos ugrofineses en cristianos que duró siglos, la iglesia en primer lugar atacó a los cultos por su carácter sanguinario. Desde sus primeros orígenes la Iglesia cristiana empezó a cultivar otra actitud del hombre con respecto a lo sobrenatural. La Epístola a los Hebreos presenta la idea de una nueva alianza entre el hombre y potencias superiores: “si la sangre de los toros y de los machos cabríos, y las cenizas de la becerra rociadas a los inmundos, santifican para la purificación de la carne, ¿cuánto más la sangre de Cristo, el cual mediante el Espíritu eterno se ofreció a sí mismo sin mancha a Dios, limpiará vuestras conciencias de obras muertas para que sirváis al Dios vivo?” (8; 14). En la mentalidad popular  acostumbrada a aprovechar la devoción para sus necesidades prácticas, la sangre de Cristo se convierte en instrumento de poder y protección que hace inútiles ya los sacrificios, lo cual demuestran perfectamente las oraciones en los Papiros mágicos griegos: "Gloria al Padre y al Hijo y al Espíritu Santo, ahora y siempre por los siglos de los siglos. Tengo por escudo al Hijo Unigénito: huye de mí, todo mal, toda calamidad; la Sangre de Cristo protege al que la lleva"​[30]​. La aversión de los cristianos hacia las prácticas de los sacrificios tuvo en el oriente eslavo un gran éxito, sobre todo en las grandes urbes. Los paganos al principio seguían practicando sus cultos, sobretodo en zonas pobladas por ugrofineses, más resistentes a la nueva religión: “En Rostov (tierra de los merya) durante mucho tiempo se conservaban las comunidades urbanas, la cristiana y la pagana. En una punta de la ciudad se encontraba la iglesia ortodoxa, en la otra, el santuario (kápishe) del dios Keremesha de los merya”​[31]​. Este cisma legalizado no duró mucho. Los habitantes de las ciudades pronto se han dado cuenta de que el mundo antiguo  no será recuperado y sus dioses han muerto. No obstante, “la gente del campo seguía siendo pagana”​[32]​ .Para esto había sólidas razones. La vida y el bienestar del campesino que estaba en íntima relación con la naturaleza, dependía de su carácter arbitrario y espontaneo, lo cual le hacía seguir practicando la costumbre de recurrir a medios seguros, comprobados por la tradición, de petición de su benevolencia. Los cultos y su punto culminante, el sacrificio, que le garantizaban una prometedora actividad agrícola y el bienestar del ganado desaparecieron, y el campesino ya no se sentía seguro y protegido por las fuerzas sobrenaturales. En parte su demanda  fue neutralizada y sufragada por el sincretismo religioso legalizado. En el marco del culto de los santos, la pervivencia del elemento pagano se observaba en la práctica colectiva de los sacrificios de animales. El día de los santos Kozma y Damian, considerados protectores de las gallinas, los campesinos a pesar de las prohibiciones,  les sacrificaban gallinas asadas, por lo cual la fiesta recibió el nombre de “la muerte de las gallinas”. Los korela, una etnia ugrofinesa tenía por costumbre sacrificar a un cordero a san Nicolás, cuando el ganado se ponía enfermo, o no encontraba el camino a casa desde el bosque, o cuando la procreación era baja​[33]​. A estos fenómenos en la literatura etnográfica se les calificó de “magia ocasional”. Otra posibilidad de supervivencia de cultos paganos en el campo ruso fue la magia. 
La magia, definida en los estudios de las religiones antiguas como “poder misterioso” usado en las prácticas esotéricas​[34]​ sigue siendo cuestión de debates científicos, los cuales generan teorías bastante controvertidas sobre sus orígenes y esencia. El concepto de magia como parte integrante de las creencias religiosas, que encontramos en los trabajos de S. Tokarev​[35]​y M. Elíade no es aplicable a la religión pagana eslava, en la cual todos y cada uno de los fenómenos naturales y sobrenaturales se deben a la actividad de potencias personalizadas y sacralizadas, y no a una dynamis desconocida y misteriosa. Pero, como demuestran los estudiosos del mundo antiguo, la magia se apoya en el sistema de las creencias religiosas​[36]​. Al conocimiento  de  los antiguos conceptos cosmológicos y prácticas religiosas egipcios y persas se deben los primeros testimonios sobre la magia como fenómeno espiritual “en la zona fronteriza entre helenismo e iranismo.”​[37]​ En la solución del problema de la magia en la cultura popular eslava medieval nos resultan muy valiosas las teorías y puntos de vista de aquellos estudiosos que saben delimitar bien los conceptos de religión y de magia, donde la magia se entiende como fenómeno de cultura que surge sobre la base de la religión, pero ya no es religión. Basándose en la experiencia de la traducción y estudio de los primeros textos de magia en los Papiros mágicos griegos, así como de los motivos de magia real en la literatura clásica griega, J. L. Calvo considera la magia como actividad humana que aprovecha tanto las creencias en lo sobrenatural, como participa de las prácticas religiosas a través del procedimiento de la mediatividad, ​[38]​ para conseguir “un fin mágico”, observación que coincide con la definición que le da Apuleyo a los magos como personas “que por el poder de dirigirse a los inmortales dioses son capaces de cumplir cualquier cosa que deseen”​[39]​. Este enfoque teórico, en nuestra opinión muy acertado, permite interpretar la magia como algo superpuesto a las prácticas religiosas, que aprovecha la creencia en lo sobrenatural, manipulando la fuerza misteriosa oculta en ello, desprovista, a diferencia de la práctica cultual, del espíritu de la adoración (que en ocasiones está presente como elemento formal que constituye el encantamiento). De ahí que la magia es “un fenómeno parasitario de la Religión,”- señala J.L. Calvo, - un “constructo cultual”​[40]​ marginado que ha llegado desde la Antigüedad. En el mundo grecorromano la magia fue tachada de falsa, nociva e ilícita:”El mundus, la evocatio o llamada a los dioses de las ciudades con las que se está en guerra, la precatio normal a los dioses, el augurium, el haruspicium, el auspicium y hasta algunas ceremonias relacionadas con los muertos, todo esto "no es en ningún caso considerado por los latinos como perteneciente a la magia​[41]​. Las prácticas mágicas, como  demuestra el estudio de L. Thorndike sobre la historia de la magia, se han expandido por el espacio europeo, aun condenados por la Iglesia cristiana y a pesar de ello, tuvieron un poderoso impacto en la totalidad de las formas de la vida intelectual y cultural. El mencionado enfoque histórico y realista al estudio de la magia ayuda también a aclarar el problema de la transcendencia de la magia en el mundo de los eslavos orientales y, en particular, a entender cómo se realiza el paso de un culto pagano que le proporciona al hombre seguridad en las tareas agrícolas -la siembra, la siega- y garantiza la salud de hombres y animales al rito de magia festiva de fuerte carácter colectivista.
Hierós gámos: de la práctica cultual a la magia agraria de la fiesta popular
Los eslavos orientales, como todo el mundo cristiano, celebran la Navidad, la Pascua y el Pentecostés. No obstante, estas grandes fiestas ocultan ritos de calendario que poco tienen que ver con el espíritu cristiano: koliadovanie de invierno, máslenitsa, o el carnaval eslavo, la semana rusalnaya o klechalnaya (verde), así como la fiesta que coronaba el periodo de la siega. A su naturaleza ancestral apuntaba Maksimov, uno de los expertos más grandes de las tradiciones populares señalando que estas costumbres festivas “a pesar de todas las seducciones  de nuestros tiempos, siguen forjándose en la fragua de los siglos”​[42]​. Su libro La fuerza inmunda, misteriosa y la de la cruz hace pensar que las fiestas de calendario popular en Rusia son ritos de magia, cuyos orígenes están en la antigua religión pagana de los eslavos. No obstante, torno a los orígenes de las fiestas de calendario ha surgido una polémica, la mayoría de los estudiosos refutaba su relación con la religión pre cristiana,  lo cual ha generado toda una polémica en torno al problema de los orígenes de las fiestas de calendario. Para ellos las creencias precristianas de los eslavos eran muy sencillas, distantes de las grandes religiones del mundo antiguo. A. Afanasiev​[43]​ El libro de Ribakov​[44]​ sobre la religión pagana eslava abrió nuevas puertas para el estudio de las raíces de los ritos de magia en su conexión con las antiguas creencias. El grupo de Ilia Tolstoy​[45]​ lleva años rastreando huellas del paganismo en los ritos,  costumbres y fiestas populares de los rusos, ucranianos y bielorrusos, presentando, además, valiosas aportaciones etnográficas para el conocimiento de las tradiciones locales de las mismas en su relación con las antiguas creencias eslavas. Sin embargo, todavía no se ha establecido la relación entre determinadas fiestas del calendario eslavo y las prácticas cultuales religiosas del mundo antiguo. Para ello tenemos ya una sólida base etnográfica y arqueológica aunque todavía sin salir, desde luego, del ámbito de hipótesis y conjeturas. 

Tradición céltica. En el ciclo de invierno, en las tierras eslavas orientales se celebra una serie de ritos mágicos populares que hasta ahora no han sido tratados como una unidad significativa y estructural. Opinamos que  en sus manifestaciones vislumbra la antigua idea del "hieros gamos" (ιερóς γάμος), que adoptó la forma de culto en forma de festividad agrícola en el mundo indoeuropeo, con sus respectivas manifestaciones en el ritual indoiranio  asvamedha y la tradición celta​[46]​. Celebrado en Irlanda a la entrada del invierno en el marco de Samain, la fiesta de los Muertos, relacionada con la llegada temporal de los difuntos del más allá al mundo de los vivos, fue un rito muy importante del calendario religioso celta, que se manifiesta en el matrimonio sacro del rey mortal y una diosa hypomórfica.​[47]​. La investigadora A. Ross explica que la relación del mito con la fertilidad se debía a la idea de que tener sexo entre una diosa y el jefe de la comunidad era beneficioso para que las cosechas fuesen fértiles. El rito, celebrado en forma de “bestialidad sagrada”, dónde el rey se apareaba con la yegua en un acto público, se terminaba con la cocción del cuerpo de la inmortal “diosa yegua” en un caldero, para dar luego el paso a una especie de ágape, cuando los miembros de la comunidad participaban de la carne de la diosa​[48]​. El rey bañándose en el caldo, se convertía en un hombre privilegiado, divinizado, al estilo de Evémero, puesto que el rito le proporcionaba la inmortalidad. De ahí el motivo del baño en agua hirviendo del viejo rey en algunos cuentos maravillosos populares europeos, sobre todo rusos, considerado totalmente incomprensible y hermético​[49]​. La diosa después del rito se convertía en el poder de Irlanda. La celebración coincide con el paso del año Viejo al año Nuevo, hecho lógico de acuerdo con la tendencia general de los ritos cultuales de despedirse de lo viejo para lo nuevo.​[50]​, porque lo que se sacraliza en el caso de la boda sobrenatural, es el paso del estado de separación al de la unión, la ley de la vida. Con el declive del culto del matrimonio sagrado en la época cristiana, se desintegró en una serie de ritos de calendario de invierno, celebrado en vísperas del solsticio de invierno conservado en algunas tradiciones locales de las islas británicas. En Irlanda su pervivencia se observa, por ejemplo, en el paseo carnavalesco de la yegua, representada por el monigote de madera y trapos, así como en la caza ritual de centenares de pajaritos consagrados a los míticos “rey” y “reina”. La ceremonia del paseo con ramas, adornadas con cintas y cuerpos de los pajaritos sacrificados es el momento culminante de la fiesta popular, acompañado de recorrido de las casas del pueblo por parte de los participantes, con cancioncillas rituales y la cuestación que coincide con el día de san Estefan, protector de los caballos​[51]​. (A no ser cobrado el aguinaldo correspondiente a los amos se les pone en ridículo). La ceremonia se corona con el entierro de las ramas hieráticas. Las celebraciones irlandesas presentan ya una realidad cultual degradada, desnaturada, carcomida por el tiempo y transformada por la nueva cultura  cristiana, extirpadora de cultos. Los primeros misioneros cristianos en los países de tradición celta prohibían a los feligreses participar en las fiestas paganas: “No es licito celebrar las perversas fiestas de las calendas, ni tampoco entregarse a las diversiones gentiles, ni cubrir las casas con laurel o con el verdor de los árboles, dado que todas estas prácticas son del paganismo"​[52]​ La misma política eclesiástica pretendía desarraigar los cultos paganos en Rusia. Uno de los misioneros, Ivan Vishenski, llamaba a “tirar a los cenagales a los ídolos de las ciudades y pueblos”​[53]​ Todavía desconocemos todas las vías de proliferación de la cultura de los celtas, pero el enclave eslavo en el territorio de sus antiguos asentamientos se halla demostrado arqueológicamente. Los cultos antiguos de una amplia extensión, por lo visto no habían sido abandonados por completo, la persecución obliga a la religión pagana a buscar estrategias para su supervivencia que permitiesen ocultar las creencias verdaderas y adaptar los elementos del culto a la situación reversiva. Esta necesidad desemboca en el fenómeno de la ritualidad mágico- festiva, como ocurre en el ciclo de invierno llamado Kolyadá, una esquirla del paganismo agonizante, cuyo nombre se debe a las Calendas de enero,​[54]​ por su coincidencia cronológica con esta fiesta romana beligerante con el cristianismo. Celebrada en el período entre la Navidad y la Epifanía, no fue anatematizada como otros cultos debido a la fusión de sus partes constitutivas con las celebraciones navideñas. 
“Koliadá”, rito de invierno. El marco cronológico y la invocación de personajes cultuales. Desde el Medioevo hasta el siglo XIX “Koliadá” fue una fiesta sincrética, pero con marcadas tendencias paganas, similares a otras tradiciones cultuales y religiosas europeas, asociada con motivos de la mitología céltica, balta y romana. De esta fiesta poco ha llegado a nosotros, y lo que ha llegado se encuentra en un estado fraccionado e incompleto, pero los elementos conservados en distintas tradiciones locales permiten ver en ella los restos de un importante y antiguo culto que por lo visto había entrado en plena decadencia. La naturaleza cultual del rito se observa ante todo en su estructura compositiva, relacionada con la creencia popular en la llegada a ellos de unos seres sobrenaturales, a los cuales tenía que tomar una determinada actitud. La fiesta tiene su inicio y su fin marcados simbólicamente en la zona bielorrusa por el hecho de atar y desatar la toalla a una pértiga​[55]​, costumbre que recuerda el estilo de los prusos, antigua comunidad desaparecida de los baltos occidentales, los cuales, faltos de escritura, para marcar el inicio y el final de un evento o plazo, utilizaban nudos. Era un espacio de tiempo con carácter mágico debido a que la gente sentía la proximidad de seres divinos, a lo cual se deben las actividades lúdico-festivas marcadas por el tabú al trabajo, así como a la abundancia de ritos apotropaicos y mánticos reservados para estas fechas. La fiesta empieza con la invocación de Usen y Koliada, unos personajes herméticos, que aluden, no obstante, a su relación con lo sagrado y la realeza. Se les invocaba no sólo en el campo, sino en las plazas capitolinas ya bien entrada la época moderna. En Bielorrusia las mujeres en estas fechas dejaban de hilar por el miedo a que “koleda” les estropease el hilado, por lo cual, procuraban esconder los husos. El huso con el volante en tradiciones antiguas era un objeto sacro, ligado a  una deidad mortuoria y de la fertilización, con lo cual no es nada sorprendente el que la gente del campo tuviese una actitud ambigua, que oscilaba entre temor supersticioso y admiración, hacia una oscura deidad tesmofórica del hilado. Por el hecho de “establecer el tabú” a hilar un día de la semana, un miércoles o un viernes, esta  misteriosa diosa fue sincretizada en la santa cristiana Parasqueva Piátnitsa (piatnitsa en ruso es viernes). El miedo a ella era tal que las mujeres tenían pesadillas: “Os voy a contar un sueño. Estaba yo hilando un viernes. Se me vino una mujer, se me acercó por la ventana y empezó a picarme con husos en el pecho. Se viene celebrando su día porque Piátnitsa suele visitar las casas en persona, mira, que está haciendo cada uno.”​[56]​ Debido a su relación con las actividades de hilado, Parasqueva Piátnitsa se identifica por los estudiosos con la diosa Makosh, asociada con el agua, el lino y el hilado, del panteón eslavo​[57]​. En el Norte de Rusia durante las celebraciones de invierno se hacía el rito de paseo de Kolyadá en forma de monigote de aspecto terrorífico, vestida de mujer: “en una casa le dan una camiseta, en otra un sarafán (vestido largo), en la tercera un cinturón”​[58]​. Una segunda variante de Koliyada es la imagen zoomorfa de una yegua hecha de madera con la cabeza de trapo, conducida por una cuadrilla de muchachos que relinchan y patalean. Usen, personaje masculino, en tradición rusa no viene representado por ningún monigote ni máscara, no obstante figura en las cancioncillas rituales como visitante mágico, tanto en los villancicos llamados koliádki que honran a Koliadá, como en las canciones de boda​[59]​, en las que un tal Usen (Ovsen, Tausen) hace un recorrido por las casas para ver qué tal están sus amos. Su nombre permite hermanarlo con un joven dios Usen del panteón báltico, domador y dueño de caballos​[60]​. 

Koliadki, canciones mágicas. Tema del hierós gámos. A Koliada y Usen están dedicadas las canciones rituales, las koliadki que anuncian su llegada. En Rusia a Koliada la invocaban los cantadores llamados koliadóvshiki, los cuales tenían la costumbre de salir con una pértiga de unos dos metros de altura. A Tausen le invocaba un grupo de mozas. La división en grupos a partir del criterio de género en este rito ha sido recogida en las descripciones de la segunda mitad del siglo XIX. Su importancia para el bienestar de la comunidad era evidente. En los Cárpatos todo indicaba que la gente tenía visita: en la calle se preparaba la mesa ritual.  El tema clave de las koliadki es la sacralidad del matrimonio. Las canciones elogiaban uniones matrimoniales ya existentes, dando alabanza a cada uno de los miembros de la familia, al marido, a la mujer, y a sus hijos, los cuales se identificaban con el sol, la luna y las estrellas, (en la religión báltica, las deidades del cielo​[61]​). Este motivo de sacralidad del matrimonio de las canciones rituales de invierno hace recordar la fiesta romana de invierno, las Matronales. Por otro lado, las koliadki trataban el tema de las expectativas para la formación de nuevas parejas con vistas de contraer nuevos matrimonios, es decir, aspiraban al cambio de estado, lógico en el momento del paso del año viejo al año nuevo. El motivo de la boda en primer lugar se manifiesta en la búsqueda del personaje sacro, Koliadá, por parte de los cantores rituales que la quieren llevar al dominio de Iván o  Piotr​[62]​, etc., es decir, a la casa del novio. En los koliadki la misma Koliadá va en busca de alguien para reunirse con él en una casa elevada sobre unos ocho pilares, cercado por una muralla de hierro. La descripción coincide con la imagen de los dominios de Dievas, el dios benévolo más importante del panteón báltico: “su enorme y amurallado palacio celeste, más allá de la montaña de oro, plata y ámbar”​[63]​. En las veladas rusas llamadas “tausniki” (de Usen-Tausen) un grupo de muchachas con música y baile se acercaban a cada una de las casas dónde había novio para cantar canciones en honor a su prometida y recoger después el aguinaldo, los sobenniki, panes rituales. Estas canciones, con el estribillo repetitivo “ta usen” tienen elementos hímnicos, dan alabanza a la novia con motivos de su selección por parte de los familiares del novio. En los juegos de este período un mozo designado como rey escoge a su reina de entre las muchachas del coro.​[64]​ La  fiesta “del obispillo de San Nicolás”, celebrada en algunas partes de España, tiene elemento similar: la  invocación del santo y su proclamación rey,  relacionado, en opinión de Caro Baroja, con la elección del rey y la reina mediante un juego de naipes en las faldas de los Pirineos, zona celtibérica de Baja Navarra​[65]​. Rito, En la tradición ucraniana los personajes invocados no aparecen en forma corporal humana o semihumana como en Rusia, sino en la de un caballo y una cabra, representados por una comparsa: el caballo de madera con la cabeza de paja y un hombre disfrazado de cabra​[66]​. En las canciones la cabra  aparece  como  personaje  que elige la pareja: “-¿Donde estuviste, cabra? - Estaba vigilando a los caballos, -¿A quién has escogido, cabra? -A un caballo con montadura y bridas de oro”​[67]​. En los Cárpatos en las mismas fechas se celebra el rito del paseo de Malanca: una muchacha acompañada del joven Vasilko, madrina y padrino, entra en las casas, donde se porta como si fuera recién casada. 
Magia de fertilidad. El rito de fertilidad era esencial para asegurar la pervivencia de todo el grupo social, con lo cual es lógica la aparición de sus elementos de entre las celebraciones de invierno en forma de motivos de las canciones rituales​[68]​. En las koliadki era Usen, principio masculino, que aseguraba la fertilidad de los campos; nada extraño si tomamos en consideración la analogía con el dios Dievas de la mitología báltica, que hacía a las cosechas crecer, por lo cual iba representado en el acto de esparcir los granos de trigo desde una jarra de plata sobre la tierra, gesto simbólico y alusivo, porque en la Antigüedad se deificaba la masculinidad, invocada para fecundar el principio femenino, la tierra, como hembra. Con la caída de la sacralidad del culto al rey o dios de fertilidad, el papel del personaje cultual asume el mismo cantor que conjura una cosecha dadivosa: “Estoy sembrando, sembrando, feliz Año, que crezcan los cereales”​[69]​ y procede a derramar los granos de trigo en el suelo. Ya no es un orador, sacerdote del culto, sino encantador que canta utilizando fórmulas imperativas. El motivo cultual de fertilidad procedente de seres sobrenaturales, se observa asimismo en el paseo del caballo y de la cabra en Ucrania y en el sur de Rusia: “Por donde pasa el caballo, se levanta un montón de trigo, donde la cabra clava su cuerno, surge un montón de heno​[70]​”, imagen que no puede ser otra cosa que alusión a la cornucopia, el cuerno mágico de cabra lleno de frutas y flores, atribuido como es sabido a Epona romana, diosa de los caballos, una de las múltiples imágenes de la diosa de la abundancia​[71]​. Como magia de fertilidad en los juegos de jóvenes se practicaba asimismo hacer saltos con el fin de que crezca el lino, material necesario para el hilado, asociado con una diosa. 
Magia apotropaica. Disfraces y cambiantes. Según las creencias eslavas comunes con los celtas, en los días fríos de invierno los muertos llegaban a los vivos, y toda clase de espíritus dañinos y peligrosos salía a la superficie desde sus refugios. Esta creencia estaba difundida también entre los romanos, los cuales celebraban los ritos apotropaicos de Compitalia para protegerse contra los espíritus de los muertos, los larvae. Los cantadores de los koliadki llevaban puestos amuletos para ahuyentar a los espíritus malignos. En la zona de los Cárpatos durante el paseo de Malanca sale una comparsa compuesta de dos cuadrillas. Unos, con caras embadurnadas de negro, máscaras toscas de corteza de abedul y cuernos representan a los demonios, intentando perseguir y maltratar a los presentes, otros personifican a los exorcistas que dominan  medios de protección: queman las hierbas aromáticas, hacen mucho ruido u otros efectos apotropaicos. Entre ellos se destaca un personaje que más parece a un viejo hechicero, con la espalda encorvada y bigotes, llamado mejonosh, portasacos porque está encargado de llevar el saco para recoger el aguinaldo (mashkara o máscara en Kuban)​[72]​. Asimismo en la comparsa aparecen hombres disfrazados de animales, entre ellos el oso y en Rusia el lobo. El oso en las tradiciones bálticas y finesas era un ser cambiante, protector del mal, lo mismo que el lobo en la tradición céltica, dónde se consideraba una de las manifestaciones del dios benévolo nocturno Vaelicus, relacionado con la piel de lobo. El investigador de fenómeno “hombre-lobo” C. Ginzburg opina que la participación de disfraces de animales salvajes tienen relación con los ritos extáticos de marcada influencia chamánica euroasiática, conservados en su estado arcaico en Bulgaria, protagonizados por los koledari o kalushari, (ceata en los Cárpatos), así como en los ritos de lupercos romanos y de los benandanti italianos, “grupos míticos sectarios-licántropos, táltos, basados en una transformación periódica en animales destinada a repetirse en número definido, aunque variable, de años”​[73]​. En altas horas de la noche salían con danzas y exorcismos para combatir brujos o brujas, sus adversarios metafísicos, enemigos de la fertilidad. Tomaban la forma de lobo para combatir a las fuerzas oscuras de la naturaleza sólo durante los doce días de Navidad a Epifanía.  Basado en un remoto sustrato euroasiático, el significado de este misterioso rito, en opinión del investigador italiano, tiene mucho que ver con las creencias difundidas por los pueblos nórdicos y esteparios, portadores de conceptos dualistas,  sobre  las batallas entre el Bien y el Mal. 
Magia apotropaica. Rito del arado. Otro rito apotropaico de invierno estaba vinculado a una tradición distinta, probablemente de origen meridional, dedicada a la protección del ganado y conocida con el nombre de “La invocación del Arado (klikat Pluga) o “la Muerte de las vacas”en Rusia, asimismo difundida en la península balcánica y en la zona de influencia celta: la fiesta Ploug Monday en las islas británicas, “la fiesta de arado” en el Norte de España. Era un rito dirigido a exorcizar enfermedades del ganado,  personificadas en seres demoníacos, de ultramundo. Para tal objetivo en Rusia las mujeres practicaban el asesinato ritual de un perro, un gallo o una gata negra que personificaba la Muerte de las vacas, (en Bulgaria, la víctima era una gallina negra). Pero el corazón del rito era el paseo con el arado, una vara fálica, la cual en este caso no era instrumento de fertilidad, sino un poderoso medio de defensa contra el mal metafísico. En los Cárpatos durante el paseo con arado salía la comparsa con disfraces de gitana y herrero, hecho que sería inexplicable sin conocer un rito griego, donde los mismos personajes hacen preparativos simbólicos para la forja del arado, que un grupo ritual “arrastra alrededor de todo pueblo dos veces”. En Rusia el rito llevado a cabo exclusivamente por mujeres extáticas (u hombres disfrazados de mujeres), despeinadas, guiadas por una “dama” o mujer, estaba destinado a impedir que el espíritu del Mal traiga la muerte y enfermedades al ganado. Además, tirando el arado en los surcos, las mujeres sembraban arena, acción acompañada de una fórmula mágica que decía: “al igual que esta arena no tendrá brotes, la Muerte no entrará en el pueblo”; una acción mágica idéntica a la que en España hacían “los zamarracos”, sembrando en los surcos de la tierra nevada serrín y “cagayos” de ovejas​[74]​. 
Cuestaciones y su relación con el sacrificio. Cada uno de los ritos mágicos practicados durante los ritos de invierno, relacionados con el elogio de la vida familiar, del noviazgo y  sobretodo  los ritos de fertilidad y apotropaicos en la tradición eslava iban acompañados de cuestaciones. La canción ritual siempre pide regalo: “Koleda, koleda, dame la empanada”​[75]​. El aguinaldo y su repartición en forma de ofrendas  se pone en estrecha conexión con la fertilidad y el  bienestar: “Me sirves la empanada, tendrás buena cosecha”​[76]​ En Rusia estaban en uso las canciones korilnie, de reproche, poniendo en ridículo a los tacaños y amenazando: “A quien no da jamón, se le rompe el jarrón”​[77]​ Ya nada recuerda que en la Antigüedad remota lo que se pedía eran los sacrificios para honrar u obtener el favor de un dios o diosa. La tradición de pedir carne de vaca, cocida o en forma de embutido, por lo visto, la costumbre  más arcaica,  se conserva en las tradiciones ugrofinesas: “Servid la oreja frita, haced longaniza, dádmela, no se sale con las manos vacías, algo se lleva”​[78]​.  El texto de una koliadka En los espesos bosques​[79]​ que aparece en la colección de Sájarov, famosa por los debates de los estudiosos en torno a ella, no es otra cosa que la descripción de un sacrificio y el ambiente que lo rodea: en medio de un bosque están ardiendo las hogueras.  Sobre bancos alineados con una mesa de roble están sentados los jóvenes y las jóvenes, al lado un caldero con agua hirviendo, un hombre mayor afilando el cuchillo a punto de sacrificar a un cabrito. Esta descripción apunta a un festejo ritual de sacrificio que coincide con los episodios  propios de las prácticas cultuales de los celtas y pueblos asiáticos en el pasado prehistórico. La reconstrucción de un santuario céltico de la edad de hierro revela la presencia “como elemento focal” de una mesa de piedra, unos bancos corridos que rodean la mesa, la falta de techumbre fija, elementos vinculados con el fuego, asadores, groseros cuencos de cocina, cuchillos y parrilla, servicio básico de vasijas en número comprendido entre dos y tres centenares de servicios, cráneos, mandíbulas, los extremos de miembros locomotores, indicios de descuartizamiento con  “la separación de cabezas, y la asadora de cuartos traseros y paletas quizás, vísceras y ovicaprinos”​[80]​En la edad de hierro los pueblos turanios de Eurasia también descuartizaban los troncos de animales con fines rituales, como muestran las evidencias arqueológicas del entierro de las piezas cárnicas, de la cabeza, las orejas, las partes inferiores de las extremidades, del rabo”​[81]​ con la tendencia con el paso del tiempo a reemplazarlos por el entierro de montadura como ofrenda. La carne entonces tras la cocción se consumía. Los sármatas “usaban calderos de tipo escita con destino ritual decorados con los cuernecitos de cabra”. La comida ritual que se ha convertido en todas las tradiciones locales eslavas en la mesa navideña tiene la carne como elemento imprescindible; en las zonas ugrofinesas la cabeza vacuna hasta ahora se separa y se sirve aparte, de ahí, quizá, el verso de una koliadka:”Dadme la vaquita, cabecita untada de grasa”, relacionada, quizás, a la costumbre de cocinar la cabeza que primero se separaba de la grasa. En el norte de Rusia como sustituto de carne se sacrifican a los cantadores  las galletas zoomorfas llamadas kozuli o koliadki en forma de cabra u otros animalitos. Tanto las invocaciones, canciones  y bailes, como cuestaciones de la fiesta de koliada se deben a las partes constituyentes del culto que pretendía alegrar y satisfacer a los seres superiores con ceremonias festivas, la adoración y sacrificios. Asimismo en la fista de Obispillos de San una cuadrilla de cantantes con mitras hacen cuestación de casa en casa, sacrificando en su honor del  nuevo “rey”al gallo.
 La fiesta de los vivos y de los muertos. Dado que la fiesta de Koliada coincidía con la “temporada de regreso” de los ancestros, se les preparaba la comida ritual, para que disfrutaran de la fiesta también. La primera kutia, llamada pobre, se hacía en vísperas de la fiesta, la segunda era festiva, más rica y abundante, y la última también pobre. En los Cárpatos a lo largo del período festivo en las casas se encontraba “rai - diduj”, receptáculo de las divinidades de la siega y de las almas de los difuntos, en el cual residían los atributos mágicos de sus poderes. 
El epílogo de la Koliadá. La fiesta de invierno termina con la despedida de Koliada. En Bielorrusia a la diosa la “expulsan” con alivio (vugoniali koledu), porque las mujeres a partir de ahora se hallan libres del tabú y del miedo ante las fuerzas misteriosas: “Las fiestas todas dan miedo, -confiesa una vieja del pueblo- sobre todo las Pascuas y las Sta. Trinidad​[82]​”. Para despedirse de los visitantes sacros, los bielorrusos pintan en las paredes las imágenes de los coches de caballos, con fines apotropaicos, de protección, costumbre que se ha sincretizado con la de poner cruces “para que el diablo no entre.”​[83]​ El heno “purificado” y impregnado de poderes por la presencia de los misteriosos visitantes, solían ponen en la cuadra​[84]​ y con los restos de ofrendas no consumidas alimentar al ganado. 
La caída de elementos cultuales en la fiesta de koleda y su transformación en magia agraria. “En la época mitopoética el rito, el misterio, la sacralidad constituye el hecho fundamental, la espina dorsal, la realización más completa de la religión”​[85]​. Todo indica que el rito de koliada en el marco del ciclo de invierno es un rito de magia, derivado del antiguo culto caído y desacralizado, basado en la idea del hierós gamos, al igual que su homólogo irlandés. La cultura popular pagana ha generado medios para contrarrestar los efectos de la extinción de las prácticas cultuales y recurrir a una serie de estrategias para salvaguardar sus conceptos. Hablando de las relaciones entre tiempos imperiales y la Antigüedad tardía con respecto a la sucesión de las prácticas rituales los especialistas observan: "cambios [que] no se deben a la aparición de nuevos elementos, sino a la reestructuración de los que han sido presentes en ellos durante mucho tiempo”​[86]​. El rito eslavo de invierno presenta un modelo perfecto para el estudio de tal reestructuración de elementos cultuales en ritos de magia. La pervivencia de elementos cultuales se manifiesta en la danza ritual de la cabra en Ucrania, como costumbre de bailar para los dioses, al igual que las invocaciones de Koliada y Usen en las cancioncillas y el paseo con los monigotes y comparsas, a pesar de sus deformaciones grotescas, se remontan a la costumbre de  representar a los dioses en formas antropo y zoomorfas y dar paseos con ellos. No obstante, ya es obvia la pérdida progresiva de sacralidad pagana reemplazada por la magia debido a la desaparición del sujeto místico en estas cancioncillas. Los textos de las canciones koliadki dejan ver, cómo lo sacro se transforma en mágico: las fórmulas de invocación de Koliada y Usen como hipotéticos textos votivos de transmisión oral  se convierten en estribillos repetitivos, adjuntos a conjuros de fertilidad y felicidad​[87]​ con marcada tendencia a la desaparición​[88]​. La idea del matrimonio sacro en su relación con la fertilidad se queda debilitada dejando el paso a las fórmulas mágicas que conjuraban que los bienes fuesen abundantes, que el ganado creciera y engendrara y que las esposas fueran fructíferas: presentaban imágenes hiperbólicas, exageradas de abundancia: “que crezca el pan, que rompa el suelo, que sea la paja tan grande como pértigas, las espigas como arcas, el grano tamaño dedo y que se llenen los depósitos”.​[89]​ Otras canciones ofrecen la imagen de abundancia sin hacer uso ni siquiera de conjuros. Se limitan a describir un espacio imaginario y fantástico que representaba a una finca como un espacio celeste y a los miembros de la familia como astros​[90]​. Los cantadores y disfraces que llegaron en lugar de especialistas religiosos con sus cantos y bailes extáticos adoptaron papeles de conjuradores y exorcistas​[91]​. Eran guardianes del pasado que sabían respetar los elementos formales del rito antiguo, pero ya no se acordaban de la leyenda cultual que lo había generado. Solo sabían “conjurar” la cosecha y protegerse contra los demonios que la afectan. El sacrificio dirigido a una divinidad responsable de la alimentación y bienestar para provocar cosechas, elemento imprescindible del culto, queda suplantado por el reparto ritual del aguinaldo como atributo de magia. En algunas localidades los cantantes de los koliadki siguen considerados como personas mágicas que protegen, aseguran el bienestar y el aumento del ganado, y les dan la bienvenida, en otras ya se convierten en juglares al igual que el ritual en su conjunto, en una  fiesta de  entretenimiento. 
El concepto hierós gámos y su influencia en la fiesta de la boda popular. La pervivencia del motivo básico del ciclo de invierno, de matrimonio sagrado se observa tanto en el fenómeno de la magia mántica del ciclo de invierno, así como en un rito de vida privada, en la fiesta de la boda popular. Es un rito muy complejo y desde hace un siglo estaba compuesto por los elementos idénticos a las celebraciones de calendario de invierno, constituidos por la presencia de la sacralidad, de la magia de fertilidad y apotropaica. Durante el banquete las canciones rituales sacralizaban los novios, les presentaban como rey y reina, en forma de palomas azules con cabecitas doradas, les consagraban manzanas (la magia de la primera fruta). El beso de la novia era el momento esencial, culminante de la boda donde estaba presente el motivo de la magia de  fertilidad:, una canción ritual “de beso” (potseluinaya) pide a la muchacha:” “Da potselui v ustá, budet rozh chastá” (Que le beses en la boca, será espeso el trigo)”​[92]​. De ahí la semejanza de las canciones rituales de koliada y las canciones de boda, observados por muchos estudiosos. Para asegurar la fertilidad del ganado la primera noche de boda hacían la cama a los recién casados en la cuadra. La tradición eslava de arrojar sobre los novios los granos del trigo, al igual que en Irlanda la madre del novio le arroja harina de avena y agua bendita, son ritos de magia encaminados a estimular las fuerzas productivas de la naturaleza mediante la unión matrimonial. El séquito de los novios iba presidido por el jefe, el druzhka. Su principal función consistía en proteger a los novios contra la magia maligna. Encabezaba el grupo llamado “el tren”,  el cual acompañaba a los novios durante su recorrido, algunos iban “con látigos en las manos, los caballos adornados con campanillas y panderetas”​[93]​, elementos de magia apotropaica. A la boda invitaban, además, al hechicero local para evitar el ataque demoníaco que se esperaba siempre cuando se casaba alguien. La mayoría de estos ritos mágicos ya no se celebran o degeneran en supersticiones. Se pierde, desgraciadamente, la tradición de cantar canciones populares de boda que destacan la sacralidad del evento. 
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